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EL FUEGO COMO REFERENTE DE CULTO.
DATOS DE LA PROTOHISTORIA PENINSULAR
MEDITERRANEA
Cultura Ibérica, fuego, sistemas de cohesiOn social, religiOn y creencias, ritual funerario.
Francisco Gracia Alonso*
El foc està present a totes /es concepcions socials, ideolOgiques / religioses de Ia cultura ibèrica. A partir
de Ia documentac/ó pro porcionada per les intervencions arqueolOgiques, els textos classics grecs I ro-
mans, I les concepcions mitolOg/ques de les societats de base agrària pro porcionades per l'estudi antro-
polOgic, es realitza una aprox/mació / reflexió inicial sobre el tema. En el treball, el foc s 'analitza corn un ele-
ment bàs/c de Ia relació social del grup en els àmbits domestic, funerari / d'ultratomba.
Cultura ibèrica, foc, sistemes de cohesiO social, religiO i creences, ritual funerari.
The fire is present at the social, ideological and religious conceptions of the Iber/an Culture. The information
supplied from the archaeological interventions, the analysis of the greek and roman texts, and the myths com-
parative study at the agrarian societies by the anthropological work, allow us to do an initial reflection about
the problem. In this work the fire is analysed as an element of the relation of the group, domestic hearth, and
funerary and infernal worlds.
Iberian culture, fire, social cohesion systems, religion and belief, funeral rituel.
Le feu est present dans Ia conception soc/ale, idéolog/que et religieuse de Ia culture iber/que. Les données
fournies auss/ b/en par l'archéologie que par les sources class/ques, ou, encore, par Ia comparaison avec les
donnOes que par les b/a/s de l'anthropologie offrent les sociétés agricoles sur le Mythe, autorisent d'échaf-
fauder une premiere approche au problème du feu. Notre travail a pour but do traitor le feu en sa qualitO d'é-
lément de cohesion soc/ale, de phOnomène domest/que et, pour terminer, comme un atout fondamental con-
cernant les aspects funéra/res et de I'au-delà.
Culture Iberique, feu, systèmes de cohesion sociale, religion et croyances, rituel funéraire.
Como elemento transformador, el fuego ha ejercido
siempre una gran atracción sobre el hombre. Su empleo
dentro del ámbito doméstico presenta innegables con-
notaciones religiosas e ideolOgicas como nexo de uniOn
supratemporal de los individuos que integran una estruc-
tura social de base parental o gentilicia. La interpreta-
ciOn de los ritos del fuego parte del análisis del lugar
fIsico que ocupa en los poblados y necrOpolis, puesto
que de su identificación se derivan las caracterIsticas
fundamentales del culto (Moore 1996). Como simbolo,
el estudio del fuego y de otros elementos ligados a Ia
estructura religiosa del mundo ibérico debe ser objeto
de análisis, no sOlo descriptivo sino, dentro de los mar-
genes que permite Ia restringida información disponi-
ble, explicativo. La arqueologIa de los sImbolos (Roob
1998) en Ia que se interrelaciona Ia informaciOn
arqueológica con Ia comparaciOn etnografica, es una
de las vIas de estudio más actuales para Ia recons-
trucción de los procesos sociales. Este estudio no
intenta resolver Ia problemática del fuego dentro de Ia
ritualidad ibérica, sino plantear las mUltiples vIas de aná-
lisis que sobre Ia reconstrucción histórica del perfodo
ibérico se encuentran abiertas, como fOrmula para supe-
rar el estadio descriptivo de nuestro conocimiento.
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EL FUEGO COMO ELEMENTO DE COHESION
SOCIAL. LAS ESTRUCTURAS DE COMBUSTION
La presencia del fuego en una estructura de combus-
tiOn permanente en ol interior de una unidad de habi-
tación se cansidera en muchas estructuras culturales
coma un simbolo de a uniOn del grupo, ya quo el hogar
se interpreta coma un topoi a elemento vinculador. Plu-
tarco indica que es ol lugar en que se realizan los sacri-
ficios y libacianes puesto quo es también el altar de los
dioses, y Hesiado insiste en su carácter sacro reco-
mendanda que el hambre no se acerque al misma en
estado impuro o sin lavarse después de un acto sexual,
dado que asI profanaria el respeto debido a las divini-
dades (Trabajos 100).
La definiciOn y realizaciOn de un ritual asociado a un ole-
mento concreta coma el hagar es una do las bases de
las rolacionos do cohesion social, y debe analizarse don-
tro do un sistema de catogorIas imbricando las con-
ceptas do legitimaciOn do as rolacionos y referentes do
los individuos coma grupo (Molina 1997, 22-23). Este
concopto, derivado do las sistemas socialos estructu-
rados desde Ia canfiguraciOn do las saciedades pro-
ductaras, so documonta caetáneamente en diversas
culturas. Par ejempla, en Israel, el hogar/altar, defi-
nido en Ia tradición hebraica con el término mizobakh
(lugar on el que se doguella) era el punta en el que se
celebraba anualmente el rita (zobakh) que simbolizaba
a uniOn do los miembros do un clan ontre Si y con Ia
divinidad, mediante Ia inmalaciOn de una victima ani-
mal que era quemada on el hagar en honor de Yahvé
situ padre advierte ml ausoncia, le dices: David
me rogó quo le permitiora ir de una oscapada a Be/en,
su ciudad, porque se ce/ebra el sacrificia anual de toda
Ia familia..... (I Samuel 20, 6); (LevItico 3).
La indiferenciación arquitoctOnica do las areas cultua-
es a edificios ropresentativos intorpretablos coma estruc-
turas camunitarias on el interior do Ia mayor parto do as
pabladas ibéricos (Gracia/Munilla! Garcia 1994); (Gra-
cialMunillalGarcia 1997); (Gracia 1999) mativa quo Ia
delimitación y onunciación do las funciones roalizadas
en ellos deba derivarso necesariamonte del análisis
microespacial do los items quo intogran las tipalagias
materiales dacumentadas en las unidades estratigrá-
ficas asociadas y, muy especialmente, do las elemen-
tas canstructivos quo definen Ia funciOn y usa do Ia
superficio interior do las unidados de habitaciOn. Entre
los mOs caracteristicos par su omplea calectivo se cuon-
tan as bancos corridos y las ostructuras do combus-
tiOn.
Con ol términa estructura do combustiOn so dosignan
do forma indistinta todas las elementos canstructivos
a do acondicionamienta del espacia interior do un recinto
sabre las quo so ha praducida fuoga. Na obstante, estas
puntas no presontan las mismas caracterfsticas for-
males y canstructivas en niveles do ocupaciOn caetá-
neos do un asentamiento, e incluso en una misma uni-
dad de habitaciOn, coma es ol caso del rocinta 3 del
area 10 del pablada do Mas Castollar (PantOs), en que
cooxisten ostructuras do combustiOn simples con atra
compleja asociada a una ara griega realizada en mar-
mol del Pentélico (Pans 1997); (Pans/Ruiz do ArbuloNivO
1998) on cuya cubeta superior so documentaron man-
chas do fuega y marcas do instrumentos incisa-pun-
zantes rolacianadas can su omplea cultual, par Ia quo
so deduce quo existen diversos tipas de estructuras,
construidas prabablomente en funciOn del usa a quo
estaban destinadas, pudionda establecerse una sis-
tematizaciOn tipolOgica do las mismas (Pons/Malist/
BuxO 1994, 49-51); (Belarto 1996, 113-114) que indica
coma tipos más roprosentativas las quo sobropasan el
cancepta más simple do punta do fuega a combustion
(Fig. 1).
La impartancia arquitectOnica-simbOlica do una estruc-
tura do combustiOn so basa on sus caracteristicas fIsi-
cas y, ospocialmonto, en su posiciOn on el interior do
un rocinta do habitaciOn a ropresentativo. El emplea do
materialos especificos en su canstrucciOn, y Ia inver-
Figura 1. Reconstrucción teárica del empleo del ara griega
en las sacrificios de Ia estancia 3 del poblado de Mas Caste-
100	 tar (PontOs) (segün BuxO/PonsNargas 1998).
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sión de un mayor tiempo en su preparación son datos
que avalan el posible carácter simbólico de algunas
estructuras constructivas por el cuidado puesto en su
realización, factor al que debe sumarse Ia presencia en
algunos casos de elementos simbólico-rituales como
valvas de molusco (básicamente Card/urn edu/e) en el
centro del material cerámico que constituye Ia segunda
capa de a solera de las estructuras. El empleo de val-
vas como elementos cultuales en los hogares es muy
frecuente en los poblados del nordeste peninsular, docu-
mentándose en el Puig de Ia Nao (Benicarló) (Oliver!
Gusi 1995), el Puig de Ia Misericordia (Vinaroz) (Oliver
1994), Ia Moleta del Remei (Alcanar) (Gracia!Muni-
lla!GarcIa 1997) Ia Penya del More (Sant Just Desvern)
(BalIbé 1986,31 7), Burriac (Cabrera de Mar) -siendo
especialmente significativo en este caso su presencia
en el hogar del recinto calificado como espacio comu-
nitario!püblico o templo- (Vilà 1997), (Barberà! Pascual
1979-1980), o lila den Reixac (Ullastret) (Martin/ Mataró!
Caravaca 1997, 61), donde tamblén se emplean las val-
vas como elementos decorativos sobre algunos pavi-
mentos, al igual que en el poblado de El Oral (San
Fulgenclo) (Abad!Sala 1993, 132), yen los asenta-
mientos de Pocito Chico (Puerto de Santa Maria), Cas-
tub de Doña Blanca (Puerto de Santa Maria) y El Caram-
bob (Sevilla) (Lopez! Ruiz!Bueno 1995), siendo una
práctica conocida asimismo en el sur de Francia come
en el sondeo 26 de Lattes (Py 1988, 93); (Brien-Poite-
yin 1992, 129-137).
El empleo de valvas como simbobo de las divinidades
es citado por Plinio (Historia Natural IX, 41, 80) en rela-
ción con el templo de Venus en Cnido, pero es una prác-
tica comün a diversas estructuras socioculturales (Sébi-
blot 1886). Conceptualmente, Ia union de a valva con
el fuego supone a imbricaciOn entre dos simbolos del
nacimiento o origen de los seres y los grupos que ambos
representan. La concha en el mundo griego es una
representaciOn del organo sexual femenino y puede
relacionarse tanto con Ia idea de Ia fertilidad del hogar
representada por Afrodita, como con Ia virginidad de
Hestia, protectora del nOcleo familiar. Este simbolismo
puede reseguirse en otras areas culturales pero siem-
pre dentro de Ia mismas esferas cognoscitivas; mien-
tras que en China es un ejemplo de Ia fortuna domes-
tica, en Ia mitologia azteca, el dios de a Luna, Tecca-
ciztecatl, Ia tiene como simbolo emblemático repre-
sentando Ia idea de Ia fertilidad femenina y, por exten-
sión, del ciclo vegetal.
La presencia de Ia concha ligada al fuego en el ámbito
de Ia cultura ibérica debe interpretarse como un sim-
bob del ritual de fertibidad doméstica, siendo interesante
recordar Ia existencia de otros dos elementos que tam-
bién representan a Ia fertilidad humana dentro de Ia ice-
nografia ibérica: los vases plásticos con representaciOn
de Demeter (Pena 1996), y Ia escena de matrimonio
hierogOmico en los relieves del sepulcro turriforme de
Pozo Moro (Chinchilla) (Almagro Gorbea 1983); (Blech
1997).
Durante Ia primera Edad del Hierro y Ia cultura ibérica,
las estructuras de combustiOn con carácter ritual dife-
renciadas del conjunto de hogares presentan formas
diversas, siendo Ia más compleja Ia documentada en
Ia H. 87-19 (nivel P. IlIb) del poblado fortificado del Alto
de Ia Cruz (Cortes, Navarra) (Maluquer!Gracia!Munilla
1990, 30-31), datada en el sigbo VIII aC, y cuya morfo-
bogia es similar a Ia de los aute/s-foyers del Languedoc,
compuesta por un nOcleo de tierra rubefactada de forma
ovalada circundado con lajas de piedra hincadas verti-
calmente ante el que se dispone una placa de arcilla
cocida por el calor con decoraciOn geométrica. En el
area del nordeste de Ia peninsula Ibérica pueden citarse
dos tipos caracterIsticos: las estructuras circulares deli-
mitadas por un reborde alzado de arcilla, y las asocia-
das a conjuntos de piedra rectangulares calificables
como aras o altares. En el primero de los casos, los
ejempbos del poblado de Ia Moleta del Remei (Alca-
nar) extrapolan los de los otros yacimientos, siendo de
forma circular o pseuodovalada con 120 cm de diá-
metro minimo y reborde de arcilla de 10cm de gre-
sor; su estructura se asienta directamente sobre el nivel
de preparaciOn o acondicionamiento de Ia roca de base
(10 cual indica una determinación apriorIstica de Ia posi-
ción que debe ocupar Ia estructura de combustion en
el interior de un recinto), estando formada por tres capas
sucesivas: cantos rodados (aislante de a humedad para
Ia zona inferior); fragmentos de cerámica dispuestos en
capas planas sucesivas (cohesion interna de Ia estruc-
tura y elemento refractario); y arcilla tamizada y aplas-
tada que se rubefacta y endurece por Ia acciOn del cabor
desprendido del material de combustiOn formando Ia
solera.
El segundo tipo carece de delimitaciOn perimetral pero
mantiene Ia estructura interna indicada, siendo el ejem-
plo más significativo Ia adosada a Ia estructura de
piedra!altar de Ia U.H.51 del poblado de Ia Moleta del
Remei (Alcanar).
Las estructuras complejas se ubican en el centre de los
recintos siguiendo el eje longitudinal de las construc-
ciones. Esta posiciOn plantea serias dificultades para Ia
circulaciOn en el interior de los edificios puesto que el
espacio libre entre el limite de las mismas y los muros
laterales es muy angosto y, si bien permite el tránsito
por ambos lados, impide Ia ubicaciOn de cualquier tipo
de estructura de acondicionamiento del espacio inte-
rior en estos puntos, puesto que se impediria Ia comu-
nicaciOn entre las zonas de acceso y fondo de Ia cons-
trucciOn. Si Ia estructura de combustion estuviera ado-
sada a una pared (como silo están, por ejempbo, las
correspondientes alas U.H. 40-41 y U.H. 14, de Ia fase
2 del poblado de Ia Moleta del Remei, interpretadas
como recintos de transformaciOn alimentaria) Ia circu-
laciOn interior serIa mucho más simple y el espacio
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podrIa ser mejor aprovechado. La posición de los hoga-
res obedece por tanto a una categoria cognoscitiva de
carácter volitivo, en Ia que se priman elemontos con-
ceptuales/idoologicos antes que otros de carácter ergo-
nOmico a utilitario; Ia perduraciOn del lugar ocupado par
estas estructuras en las sucesivas remodelaciones
del espaclo constructivo a repavimontaciones de Ia zona
de tránsito redunda en Ia idea expuesta. La posición de
los elemontos canstructivos en el interior de un recinto
es Ia categorIa de mayor trascendencia para el estudia
de Ia arquealagIa de Ia arquitectura puesto que permite
una aproximación a Ia concepción apriorIstica del espa-
cia en el mundo ibérica y, par consiguiente, a Ia estruc-
tura de pensamiento de sus canstructores (Sanchez
1998).
El hogar ubicado en una posición central constituye ol
foco o punto de atracción de Ia distribución del espa-
cia al acondicionar éste. Visualmente, as el elemento
que primero se observa al atravesar Ia linde, y el que
ocupa un rango mayor en Ia unidad de habitaciôn a
espacia colectivo como resultado no sOlo del espacio
fIsico quo ocupa, sino también del area de atracciOn
que controla. La posiciOn central de Ia estructura de
combustiOn permite Ia irradiación de Ia luz y el calor do
manera uniforme, pero es también una barrera entre Ia
zona del recinto que puede calificarse coma püblica (Ia
más prOxima al acceso en Ia que se concentran los ele-
102 mentos de transformación de materias primas) con Ia
privada (situada en el area de cabecera de las unida-
des de habitación). El hogar y el fuego preservan can
ella Ia parto de mayor contenido simbOlico de Ia estruc-
tura social, Ia representada par las inhumaciones
perinatales y las ofrendas de restos animales y carác-
ter fundacional que se sitüan, por regla general, en el
area posterior (protegida y mistérica) de las viviendas a
espacios camunitarias. En a concepción religiosa griega,
el carécter simbólico do Ia ubicaciOn central del hogar
derivaba, segCin Hamero, del honor quo Zeus habia con-
cedido a Hestia para morar en el centra do cada casa
cuando Ia diosa expresó su deseo de permanecer vir-
gen: "... en vez do un regalo do boda, ol padre Zeus le
concedió an gran priviegio: se instalarIa on ol contro de
ía casa para recibir las grasas ofrecidas (a los dioses)..."
(Himno a Afrodita 28-31). La estructura do los textas
homéricos indicarIa quo Hestia podria ser no tan sOlo
Ia divinidad que preserva el hogar, sino el propio hogar
divinizado, debiendo recordarse que, par su caráctor
inmutable, canstituia también el contra del panteón
en el Olimpa.
El carácter vinculador del fuega con Ia perennidad do
las ostructuras sociales so identifica también, par ejem-
plo, en Ia figura del dios azteca Huoyhuoytoolt, Ilamada
el dios viojo, protector del hagar sagrada quo quema
on el centro de Ia casa y, par ella, considerado coma el
ombligo de Ia tiorra (tlalxicco onoc) (Kählor 1997,
202-202).
El simbolismo del hogar prapiciaba Ia realizaciOn de ritas
do purificación on el interior do los rocintos en que so
oncantraban los fuegos familiares, gontilicios y tribales,
práctica descrita par Homero tras Ia matanza do los
pretendientes do Penelope: "... y después se lavaron
las manos y los pies y a ía sala de Odiseo volvieron,
pues ya estaba lista Ia obra. Y él entonces le habló a ía
nodriza Euriclea, diciendo: Trae azufre, ioh anciana!,
remedio del aire malsano, y trae fuego, pues quiero azu-
frar el palaclo (...) AsI df/o, y Is obedeciO Ia nodriza Euri-
clea, puss va/via con azufre y con fuego. Y Odiseo
entonces azufró con cuidado ía sala, el palacio y el
patio...... (Odisea, XXII). Este tipo do prácticas so ha
documontado en Ia ostancia 3 de Ia unidad do habita-
ción 1 del poblada del Mas Castellar (PontOs), en Ia que
los análisis do las tierras prOximas a las ostructuras
do combustiOn indican Ia quoma do resinas olorosas
(Pans 1997, 77).
El cuidado y mantenimiento do Ia llama encendida on
el hogar carrespondia a Ia mujor. Esta asociaciOn so
relaciona con los conceptas do reproducciOn y fertili-
dad quo el fuego ropresenta, siendo una práctica muy
comün entre las ostructuras sociales cazadaras-reco-
lectores y campesinas subsistenciales contempora-
neas; en las tribus Himba do Namibia y Angola, el fuega
sagrada os mantenido par Ia ondangere, hija mayor vir-
gen del jofe del poblado, quien realiza osto cometido
hasta el momenta de su boda, en quo abandona Ia casa
paterna. El fuego entre los Himba esel Iegado de un
antepasado, Mukuru, y ninguna funciOn diana puede
realizarse hasta quo el fuogo conservado en Ia casa
principal (onjuo onene) no reaviva Ia pira del altar comu-
nitario (okuruwo) (Abati 1997, 194-195). Entre los indios
yanomamos do Ia Amazonia, Ia proparaciOn y consor-
vaciOn do los fuegos domésticos se reserva a las muje-
res del nUcloo familiar (Gonzéloz/BuxO 1997, 13); (Chag-
non 1992, 123). Son innegablos las semejanzas quo
estos ritos tienon con el culto do Vesta on Roma y el
procepto do quo las vestales consorvaran su virginidad.
En Ia Grecia clasica osta norma era todavia mas rIgida.
Si bien Ia responsabilidad inicial del mantonimiento
del fuogo corrospondia a Ia mujer, AristOteles indica quo
Ia vigilancia do quo ningün fuego daméstico so apague
a quodo descuidado es tarea del conjunto do Ia
saciedad (4thenaiOn Pollteia LVI, 2), quion también dobe
ocuparse de realizar sacrificias en los altares domOsti-
Gas para honrar Ia memaria do los muortas (DemOs-
tones, Contra Callicles 14), (Hoffman 1992, 290-291).
La mujor, al casarse y abandonar el hogar do a familia,
realizaba ritos expiatorios, asi coma propiciatarios, ante
las divinidades del hogar del marido. La fuerte rela-
dOn oxistonte entre Ia figura femenina y el concepta del
espacia dornéstico, asi coma las ideas ya citadas do Ia
fertilidad y Ia ropraducciOn, prafundamento imbricadas
en el pensarnienta socio-idoolOgico ibérico, pormiten
indicar esta dependencia del mantenimienta del culto
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por parte de Ia mujer, a Ia que se ha definido como guar-
diana del olkos (lzquierdo 1998, 191); (Aranegui 1997,
116).
No obstante, es difIcil Ilevar a cabo una extrapolación
de este hecho al ámbito general de Ia práctica religiosa.
ACm cuando Ia existencia de sacerdotisas parece estar
bien representada en Ia escultura ibérica, como en el
caso de Ia dama oferente del Cerro de los Santos (Mon-
tealegre del Castillo) que realiza Ia acciOn de presen-
tar un lIquido lustral a una divinidad, Ia falta de textos
referidos a las prácticas cultuales ibéricas dificulta el
hecho de establecer con precisiOn el papel de a mujer
en los ritos, tanto domésticos coma pLiblicos, aunque
es perfectamente factible que su rol fuese muy similar
al de estructuras sociales de rango y cronologia simi-
lares.
HOGAR, FUEGO, V CULTO A LOS
A NT E PASA D OS
La estructura de combustion de una vivienda se aso-
cia en mOltiples culturas y periodos histOricos a a idea
de cohesion social de un grupo familiar, nuclear o
extenso. El concepto fuego ha servido desde Ia Edad
Media, y hasta fechas recientes, para establecer los
censos de las areas de poblaciOn urbanas y rurales
de Ia peninsula ibérica, tanto en sistemas de recuento
de base civil- impositiva (fuegos/fogajes, identificando
fuego con vivienda) coma religiosa (cabreos a nOmero
de ánimas que moran junta a un mismo fuego) (Gra-
cia et a/li 1996). El fuego representa el elemento
simbOlico de Ia pervivencia y regeneraciOn del grupo
y Ia perennidad de una estructura social, por lo que
en torno al mismo se desarrollan las acciones coti-
dianas y rituales. Coma simbolo del espacia comUn
representado por Ia vivienda engloba en las prácticas
cultuales y diarias no sOlo a los individuos presentes
sino también a los difuntos y futuros, como muestra
de regeneraciOn y pervivencia a un tiempo. Si enten-
demos el hogar como un elemento simbólico de Ia
estructura familiar o social a Ia que pertenece Ia cons-
trucciOn, su posición es el reflejo de Ia idea del nexo
de uniOn o central del grupo.
En Ia Grecia clásica, el hogar (Ilamado hestia par asa-
ciación con Ia divinidad protectora del mismo y, par
extensiOn, del ámbito familiar) permanentemente encen-
dido significaba Ia pervivencia de a familia, puesto que
Ia llama que en él quemaba tan solo de dejaba extin-
guir cuanda se producla el fallecimiento de uno de los
integrantes del grupo familiar, siendo encendida de
nuevo mediante Ia realizaciOn de un compleja ritual al
que no eran extraños los conceptos de muerte-resu-
rrecciOn. Para los miembros de una estructura social
(olkos) el hogar era asimismo el punto par el que se rela-
cionaban todas las partes del universo y el pasaje por
el que se comunicaban las divinidades infernales con
las celestes y, par consiguiente, su preservaciOn servia
tanto para el pasado (los difuntos) coma para el
futuro tutelado par los diases (Hoffmann 1992, 273).
La identificaciOn del fuego coma nexo de uniOn de una
estructura familiar puede identificarse asimismo con
Ia idea del culto a los antepasados. La disposiciOn baja
pavimento de restos Oseos correspondientes a cráneos
y mandibulas de individuos adultos en los poblados de
Mas Castellar (PantOs) (zona 10) (Pans 1997), lIla d'en
Reixac-Ullastret (zona 15) (Martin/MatarO/Caravaca
1997, 47-54) y Puig de Sant Andreu-Ullastret (zona 14,
sector 1-2) (Fig. 2) (Martin/Caravaca 1999, 62-63)
supone una práctica ritual diferenciada del tratamiento
post-mortem de las cuerpas mediante Ia prOctica tune-
raria, y no tiene ninguna relaciOn con el ritual de los cr0-
neos clavados coma medida punitiva a palItica en los
muros a ante las puertas de los pabladas coma en el
caso del Puig de Sant Andreu (Ullastret) y Puig Caste-
lIar (Santa Caloma de Gramenet) (Oliver 1995, 35-41);
(Belarte/Sanmarti 1997); (Rovira 1998, 173-177), y diver-
sos yacimientas del sudeste de Francia (Dedet/Sch-
waler 1990) no asociándase tampoca a las prácticas
de los enterramientas perinatales infantiles baja pavi-
mento y las ofrendas fundacionales farmadas par res-
tas Oseas de arigen animal.
El anOlisis paleaantropalOgico de as fragmentas de cr0-
nea y mandibula de Ia zona 15 (sectares 16, 18, 19 y
2) de lIla den Reixac realizado par B. AgustI (Mar-
tin/MatarO/Caravaca 1997, 63-65); (AgustI 1998, e.p.)
corresponden a siete individuos adultos y uno infantil
de sexo masculino en los seis adultos en los que este
parametro ha sido identificado. A excepciOn del item 2-
15078, en que Ia pérdida de masa Osea sin muestras
de regeneraciOn permite suponer una muerte violenta
par acciOn de un instrumento pesada
(Martin/MatarO/Caracavaca 1997, 64), las atras ele-
Figura 2. Moleta del Remei (Alcanar). U.H. 7. Estructura de
combustiOn asociada a una cubeta de ofrendas realizada con
lajas de piedra.
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mentos no muestran signos de violencia, por lo que es
dificil suponer (tamblén lo es en el caso citado ante-
riormente) que se trate de personas ajenas a Ia estruc-
tura social del recinto de habitaciOn/cultual en el que se
han documontado. Los restos documentados en Ia zona
10 de Mas Castellar responden a caracterIsticas simi-
lares, destacando Ia presencia de una mandIbula en
el area de culto (estancia 3) asociada al area marmórea
griega (Eons 1997, 84). No obstante, Ia información dis-
ponible hasta el presente permite defender tamblén Ia
hipótesis opuesta, es decir, que por el tratamiento, en
muchos casos escasamente cuidado que se da a estos
restos, es difIcil afirmar que se tratase de individuos
destacados de Ia estructura social, a no ser que los pro-
cesos postdeposicionales hayan alterado Ia forma mi-
cial de Ia ubicaciOn y cuidado do los restos
(MartIn/Mataró/Caravaca 1997); (Arcelin 1992).
La práctica ritual de Ia preservación del cráneo de los
antepasados se conoce desde las fases iniciales del
neolItico en el PrOximo Oriente, especialmento en los
niveles inferioros de Jericó durante el IX milenio aC, asf
como en Ia fase plena de Catal HUyuk en Anatolia (VII
milenlo aC), utilizando en el primer caso a práctica do
Ia decoración del cráneo con elementos de importa-
ción, y en el segundo el onterramiento bajo pavimonto
o en hornacinas do los muros asociados a elementos
iconográficos representativos de Ia estructura ideoló-
104 gica (panteón) del grupo social (Redman 1990). Corn-
parativamente, en multiples estructuras sociales do base
agrfcola y ganadera se mantiene el rito de inclusion
de los antepasados dentro de Ia estructura social como
un rito de cohesion y vinculaciOn perdurable de ésta,
como en el area do los Cárpatos, segOn los estudios
de J. Cuisenier (Cuisenior 1994). En estos rituales, Ia
presencia permanente do un fuego encendido en el inte-
rior del recinto comunitario so entiende como el sIm-
bob (llama) do Ia perennidad de Ia estructura social o
do parentesco, en un concepto similar a Ia idea de los
fuegos pOblicos perennes quo quomaban on el prita-
neion de las ciudades griogas, el temple de las Vesta-
les en Roma (en cuyo recinto so rendla culto a Vesta,
divinidad quo presidla on origon el fuego del hogar
domOstico) o los altares de los santuarios hobreos segUn
Ia descripción de Tito Livio (6,13). En el ámbito domes-
tico Ia presencia del fuego permanente en los recintos
de reunion colectivos dentro do los edificios roproson-
tativos so rocoge en Ia doscripciOn de Ia sala principal
del palacio del rey do Itaca: "... En Ia be//a mansion do
Odiseo las siorvas restantes acud/eron a//ar y encon-
dieron el fuego incansable....(Odisea )O; "... Ve, Me/an-
tie, y roan/ma las llamas del fuego de Ia sa/a, y pon junto
al hogar un asiento cub/edo de pie/es... (...) Dijo asly
reanimO Ia incansable fogata Melantio" (Odisea XXI);
Y repdso/e entoncos asI el /ngon/oso Odiseo: mas pri-
mero deseo quo e/ fuego so encienda en Ia sa/a....(Odi-
sea XXII).
La universalidad de Ia idea del fuego eterno se ha den-
tificado en diferentes estructuras religiesas africanas,
entre las comunidades indIgenas de Norteamérica, y
en las culturas inca y maya. Los estudios de A.
Freise (Freise 1969) indican quo el surgirniento do osta
práctica se produce come consecuencia de Ia dma-
mica de complejizaciOn de Ia estructura ideolOgica
de las comunidades a partir do a generaciOn do sus
propios componentos mistéricos, sin que sea noce-
sario que se produzca un ostimulo externo quo desern-
boque on Ia adopciOn por sincretismo de una práctica
do este tipo.
El hogar/ostructura de combustiOn come vIncubo entre
las genoraciones do una ostructura familiar simple,
extensa o grupo clánico, se constata a partir de Ia iden-
tificación do dos rituales caracterIstices de Ia cultura
ibérica: los entorrarnientos perinatales bajo pavimento,
y las ofrendas animalos fundacionales, asimismo
bajo pavimento, asociadas o no a los anteriores. La
problernática de los entorramientos infantiles y sus
caracterIsticas morfobOgicas ha sido tratada reciente-
monte en diversos trabajos (AAW 1989; AAVV 1997).
Si bion parece ya superado el debate sobre el origen
de esta práctica on el mundo ibérico, sustrayendola
a Ia idea del sacrificio cruonto relacionado con el hole-
causto de infantes pOnico y 01 tophet, al demostrarse
Ia roalización de esta práctica on ostructuras sociales
poninsulares del Bronco Final y primera Edad del
Hierro sin conexiOn con ol area nuclear semita del
sudeste ni con sus areas do influencia, los motivos do
esta práctica distan do haberse establecido con oxac-
titud. Al tratarso de un ritual presente en diversas areas
del Mediterráneo y Europa centro-occidental, ha side
considorado como un rito do procedencia indoeuro-
pea relacionado con las concepcionos mistéricas de
Ia muerte y resurrecciOn y Ia regeneracion vital del grupo
(Gracia/Munilla/ Morcadal/ Campillo 1989); (Dedet/
Schwallwer 1990); (Dedet/Duday/ Tillier 1991). Con
posterioridad al periodo tratado, Ia concopciOn del
hogar como vInculo familiar y recuerdo de los antepa-
sados ha pordurado hasta Ia actualidad (LisOn 1997,
37).
El análisis domografico (Gracia et al/i 1996) demuestra
quo determinados individuos permnatales eran inhuma-
dos en ol interior do recintes domésticos o comunita-
rios, on sepulturas simples o colectivas, prebabbomente
come consecuencia del hocho do quo per su falleci-
miento premature no habian podide ser participos do
los rites iniciáticos quo los convertlan en miembros de
plene derecho de Ia comunidad, obteniendo con dIe
(segOn su estatus u origen social) el dereche al ritual de
cremaciOn y al entierro en Ia necrOpelis. La inhumaciOn
bajo pavimonto junte a un hegar/altar deméstiCe e
colectivo simbelizarIa Ia idea de Ia germinaciOn futura
dentro del seno familiar, al tiempo que Ia permanoncia
en el seno del misme, prosorvande Ia unidad familiar
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(Rhode 1973, 220-221), posiciOn de estos enterra-
mientos que se documenta tanto en los asentamientos
ibéricos como en otras areas geogrAficas, entre las que
destacan las estructuras sociales prerromanas en Ia
peninsula ltálica(Bartoloni/Cataldi/Zevi 1982, 257-273);
(Santoro 1999).
En Ia Grecia clásica, durante el ritual de Ia anfidromla,
celebrado entre el quinto y séptimo dIas después del
alumbramiento, el neonato era reconocido por su padre
como hijo, perdiendo el progenitor el derecho a des-
prenderse de él y, en consecuencia, era admitido
dentro del genos y el oikos (Hoffman 1992,279-280),
(Flacelière 1954, 86-89); en este ritual se presentaba al
nino al fuego sagrado para que quedara bajo Ia pro-
tecciOn de Hestia, haciendo pasar su cuerpo sobre Ia
llama como señal y simbolo de purificación (Buchner
1982, 275-287).
Otros ritos domésticos relacionados con el fuego y
las ofrendas ante los hogares podian haber sido los del
matrimonio (te/os), conocidos en el mundo griego bajo
diversas aspectos de purificación (baño ritual, ofrendas
a las divinidades ante el hogar doméstico). Las fuentes
clásicas son parcas respecto a Ia estructura familiar de
Ia cultura ibérica, pero algunos pasajes, como los refe-
ridos a Ia devolución de los rehenes ibéricos a sus fami-
has tras Ia toma de Cartago Nova por Publico Cornelio
Escipión, indican Ia importancia que Ia mujer (como
esposa y, especialmente, madre) tenia en el sistema
social ibérico (Polibio, Historia 10, 18.3).
Los sacrificios u ofrendas fundacionales animales se
relacionan tanto con ritos de fertilidad (Green 1992)
como con rituales de consagración de los recintos cons-
tructivos a sus divinidades protectoras. Los análisis zoo-
arqueologicos de estos conjuntos en los poblados del
area del nordeste peninsular como a Moleta del Remei
(Alcanar), Vilars (Arbeca), Penya del Moro (Sant Just
Desvern), lila d'en Reixac (Ullastret), Puig de Sant Andreu
(Ullastret), Puig Castellar (Santa Coloma de Gramenet),
Turó del Montgrôs (El Brull) o Burriac (Cabrera de Mar)
(Belarte/SanmartI 1997, 8-12) indican una elecciOn espe-
cIfica de Ia especie y las partes del animal que eran ente-
rradas bajo pavimento en Ia proximidad de Ia base de
los muros (especialmente cráneo y parte inferior de las
extremidades), quemandose el resto en honor de Ia divi-
nidad, como indican las marcas de fuego de algunas
ofrendas del poblado de Turó de Ca n'Olivé (Cerdan-
yola) (Albizuri 1990). Dos casos muy significativos son
los sacrificios de cánidos en los poblados de les Toi-
xoneres (Alorda Park, Calafell) (SanmartI/Santacana
1990) y Mas Castellar (PontOs) (Pons 1997), por su rela-
ción con prácticas cultuales propias del area de Ia
Europa Occidental, y por Ia asociaciOn de los ejempla-
res de Mas Castellar con el ara de mármol griega de
Ia estancia 3 do Ia zona 10 (Adroher/Pons! Ruiz de
Arbulo 1993); (Buxo/PonsNargas 1998); (Pons/Ruiz de
ArbuloNivó 1998).
Figura 3. Moheta del Remei (Alcanar). U.H. 53. Estructura de
piedra (altar/ara?) asociada a una estructura de combustion
simple.
EL FUEGO COMO ELEMENTO SIMBOLICO EN
LA TRANSFORMACION ALIMENTARIA
El empleo del fuego como base de Ia transformación all-
mentaria presenta una hinea de anáhisis doble: religiosa
y cultural. El fuego es una parte fundamental en los ritos
ahimentarios, tanto los identificables como vinculos de
cohesiOn social -como el simposio- como los relacio-
nados directamente con el mundo funerario, como el
banquete fOnebre y Ia IibaciOn seguida de Ia amortiza-
don ritual del vaso empleado en el rito. El fuego es, asi-
mismo, un elemento determinante en Ia concepción do
los hObitos ahimentarios; el empheo de recipientes
cerámicos para Ia cocciOn de los ahimentos (tipo de pre-
paraciOn mOs extensa dentro del ámbito del mundo ibé-
rico a tenor de las tipologias cerámicas en las que pri-
man las formas cóncavas Otiles para contener ahimen-
tos hIquidos o semisOhidos, especialmente has simihares
a ha maza griega o Ia pu/s pünica o romana, antes que
viandas sólidas), (Amouretti 1986, 124-126); (Principal
1995, 535-537) significa un avance en el tratamiento y
empleo de las materias primas ahimentarias, optimizando
los recursos disponibles sin esquilmarlos, como sucede
con Ia ingestion de animales asados, que Ileva imphicito
un elemento cultural como es ha union de dos de los ele-
mentos básicos del pensamiento filosOfico sobre Ia esen-
cia del mundo (agua y fuego) en Ia cocción alimenticia.
La ofrenda alimentaria a a divinidad protectora del hogar,
Hestia, se realizaba, segUn Homero, en cada comida,
mediante Ia entrega de las grasas y las primeras por-
ciones de cada vianda consumida, que eran quema-
das en Ia llama perenne del hogar, siendo también Hes-
tia ha protectora de los banquetes familiares, por ho que
se he ofrendaban hibaciones de vino: "sin f/no se rea-
/izan festines en /as casas de los morta/es; en ningOn
caso so empieza sin ofrecer a Hestia una libación do
vino du/ce como /a miel.....(Himno a Hestia 4-8), y por
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Figura 4. Moleta del Remei (Alcanar). U.H. 62. Estructura de
combustion compleja.
El fuego en los rituales religiosos incruentos se relaciona
en el ámbito de Ia cultura ibérica con Ia quema de sus-
tancias olorosas en diversos tipos de recipientes, espe-
cialmente los calificados como pebeteros o quema-
perfumes (Gracia/Munilla/ Garcia 1997, 452). Pese a
quo investigadores como J. Ruiz de Arbulo (Ruiz de
Arbulo 1994, 157-158) sostienen, en función del análi-
sis técnico del proceso de combustiOn, que estos items
no fueron empleados para Ia quema de substancias
aromáticas como tradicionalmente se habia indicado
(Pena 1991), los estudios de Z. Cherif sobre los con-
juntos do vasos plásticos procedentes de Cartago mdi-
can que Ia práctica semita de realizar ofrendas a las
divinidades mediante a quema de productos aromáti-
cos de precio se llevó a cabo mediante el uso de los
mismos (Cherif 1991). La costumbre está documen-
tada iconograficamente tanto en entalles como en las
estelas fenicio-pOnicas (Lipinski 1995, 474). Para ello
se emplearian los productos de precio que afluian a
Tiro, reflejados en los poemas de Ezequiel (Aubet 1994,
311-313). En este rito so utilizaba principalmente el
incienso, cuyo uso fue introducido en Grecia durante el
siglo VII aC, segün se refleja en los poemas de Safo
(Lobel/Page 1955, 34). La introducciOn en el nordeste
peninsular por el comercio fenicio de items destinados
a Ia quema de materiales olorosos se advierte en Ia tran-
siciOn de los siglos VII al VI aC en los yacimientos de
Barranc de Gàfols (Ginestar) (Asensio eta/fl, 1995-1999)
y Ia Moleta del Remei (Alcanar) (Gracia/Munilla/ Gar-
ciaNicent 1996-1999) en los que se han documentado
pies de pebeteros similares a los items procedentes do
Ia factorias fenicias del Cerro del Villar (MOlaga), Morro
de Mezquitilla (Algarrobo) (Schubart 1997), y Sa Caleta
(Ibiza) (RamOn 1999). Los análisis de fitolitos del
ejemplar de Barranc de Gáfols han indicado Ia quema
de cera en el mismo, material que podria emplearse
tanto para iluminaciOn como para Ia inhalaciOn aro-
mática.
El empleo de pebeteros o quemadores de perfumes
se encuentra ampliamente atestiguado en Ia penin-
sula Ibérica desde el Orientalizante, con ejemplares
destacados en Ia tumba 17 de Ia necrOpolis de La Joya
(Huelva) (Garrido/Orta 1978), (Fernández
Miranda/Olmos 1986) y, posteriormente, en el mundo
ibérico en el poblado de La Quéjola (San Pedro, Alba-
cete), aunque, en este caso, Ia figura femenina datada
en Ia segunda mitad del siglo VI aC conserva rasgos
iconográficos como Ia flor de loto, Ia desnudez y Ia
paloma que permiten relacionarla con los patrones
representativos propios de Ia etapa anterior, al ser los
dos primeros desconocidos dentro do Ia plástica ibé-
rica (Blánquez 1997, 228) con excepciOn do algunos
exvotos en bronce procedentes de los santuarios
del area del sudeste; el item de La Quéjola podria
representar un ritual de hierodulia 0 entrega de Ia per-
sona a Ia divinidad (Olmos 1991, 558). La importan-
extensiOn su protección se ampaba al ámbito de Ia
polls, puesto que en los sacrificios y rituales colectivos
se mantenia esta costumbre como sistema de simbo-
lizar Ia relaciOn como grupo de los individuos que for-
maban Ia colectividad.
El empleo del fuego en Ia preparaciOn de alimentos
durante los rituales religiosos se identifiCa en Ia escena
de banquete antropomorfo integrada en los relieves de
los sillares del sepulcro turriforme de Pozo Moro (Chin-
106 chilla, Albacete), datado en el siglo VI aC (Almagro 1983),
en que un ser bicéfalo entronizado recibe como
ofrendas partes de cuerpos humanos que están siendo
sacrificados y cocidos por un ser fantástico de rasgos
zoomorfos antropomorfizados (Blech 1997, 202), den-
tro de una escena identifiCada como parte de Ia des-
cripciOn de a leyenda de un héroe mitico relatada en
los relieves del monumento. La composición iconográ-
fica del banquete deriva de prototipos orientales, aun-
que Ia idea de Ia antropofagia o canibalismo ritual
está ausente en las representaciones gráficas del ámbito
del Levante, segOn el estudio de Blech, aunque, por
ejemplo, Ia idea de Ia práotioa del canibalismo por las
divinidades se encuentra en los mitos griegos, como
en el ciclo de Crono, quien devora a los hijos tenidos
de su hermana Rea hasta que Zeus, salvado por su
madre, consiguio derrotarle con Ia ayuda de los
Hecatonquiros y los Ciclopes, segCin relata HesIodo
(Teogonla 167). Otras interpretaciones relacionan a
escena Con un mito oriental de caráCter infernal rela-
cionado Con sacrifiCios infantiles (Blazquez 1999,52),
tesis que no puede mantenerse puesto que los esca-
sos ejemplos relativos a Ia misma Corresponden a fuen-
tes secundarias como Ia referida en el pasaje biblico del
intento de sacrificio de Isaac por Abraham, o los supues-
tos sacrificios de niños a Baal durante el sitio de Car-
tago a mediados del siglo Ill aC, segUn los textos CIa-
sicos (Simonetti 1983, 91-111); (Xella 1978, 127-136);
(Gracia/Munilla! Mercadal/Campillo 1989, 149).
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cia de esta Cjltima pieza se potencia por el hecho de
ser uno de las pocos elementos escultóricas penin-
sulares procedentes de un edificio calificado coma
templo sito en el interior de un poblado, el edificio in
antis sellada del yacimiento a casa nümero 2, Ia que
permitiria, hasta un cierto IImite, replantear el concepto
de Ia antrapomorfización del panteón ibérico (BIán-
quez/Olmas 1993).
La quema de materias alorosas tenla coma fin purificar
el recinto en el que iba a realizarse una práctica cultual.
El consumo de praductas no alimenticios en los ritua-
les domésticos a comunitarios se ha dacumentado
en el recinto 10 del pablada de Mas Castellar (Pantós).
Tanta en los vasas de ofrendas coma en una de las
mandIbulas humanas enterradas baja pavimento se ha
constatado el consumo de cornezuelo de centena (C/a-
viceps purpurea), hango ascomicético parásita de las
gramlneas, prabablemente mezclada con cerveza a
ingerida par masticación. Esta planta es actualmente
Ia base de Ia sintetización del LSD y, en Ia Edad Media,
se empleaba coma elemento catalizador del estado fre-
nética de algunas celebracianes en el Ilamada ba/fe de
San Vita, una incorrecta apreciación de Ia enferme-
dad de Ia carea. Otras plantas cansideradas coma
ma/as hierbas asociadas al cultivo del cereal, coma a
amapala a ababal (Papaver rhoeas), documentada en
las análisis paleocarpalogicos de las macrarestas vege-
tales de diversos yacimientas ibéricas, puda emplearse
Figura 5. Poblado del Puig de Sant Andreu (Ullastret). Zona 14 (segün Martin/Caravaca 1998).
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también coma substancia estimulante, puesta que sus
hojas contienen roedina, que masticada puede cau-
sar cambios bruscas de Ia temperatura corporal y esta-
dos de deliria.
La presencia de restas macrascópicos de apia se ha
constatado en los yacimientas neolIticos de Cueva
de Murcielagos (Zueros), minas de Can Tintarer (Gavà),
Cueva del Toro (Malaga); calcolIticos de Buraca de
Pala (Portugal); y de Ia Edad del Bronce coma Peña-
losa. Pese a que en yacimientas orientalizantes e ibé-
ricos no ha sido identificado mediante el análisis de
residuos, Ia presencia de Ia planta de Ia adarmidera
(Papavor somniferum), de Ia que se extrae el
látex/resina apiácea, es constante en Ia iconografla
do Ia jayerla tartesia-orientalizante, coma on ol tesara
de El Carambala (Sevilla), y en Ia cerámica ibérica pin-
tada, coma en el vaso 6-D-15 del pablada del Tossal
de Sant Miquel (Lliria) en el que se observa una escena
de recolección del fruto (Bonet 1995, 112-114); el
interés de Ia decaración pictórica de este vasa radica
en el hecha de que en un registra interior se repre-
sentan escenas de caza heraica y cam bate, par Ia
que padria entenderse quo el emplea del alucinágena
fuese un estimulante previa a una acciOn fIsica a bélica
importante, hecho rocagida en otras tradicianes cul-
turales. La flor de Ia adormidera, interpretada desde
una ôptica funeraria coma representación del suoho
eterno y los ritas de tránsita, se dacumenta asimisma
en Ia mano de Ia dama sedente de Ilici (lzquierdo 1998,
188).
El consumo del opia, una vez secado el juga, se reali-
zaba básicamente par inhalación del huma, quemanda
Ia substancia sabre los altares, en las pebeteras, a en
receptáculas diversos, aunque asimisma podia inge-
rinse mezclado con vina (coma indica Eliano, VH., XII,
31, quien también dice quo en Horea se praducia una
clase de vino quo enlaquecIa a los hombres y hacIa pro-
lificas a las mujeres), a con aceite, par impregnaciOn
sabre Ia piel, que provoca una mayor apertura de las
poros y Ia penetración de Ia substancia en el arganisma.
En general, tadas los rituales de tipa mistérica (coma
los eleusinas en honor de Dianisas) empleaban las subs-
tancias alucinógenas coma fOrmula de acercar a los
participantes a Ia divinidad mediante Ia superación de
Ia racionalidad de los sentidos.
Asimisma, en el recinta cultual ya citado de Mas Cas-
tellar (PantOs) so han identificado junta a las estructu-
ras do combustiOn macrarestos de raiz do cedro, espe-
do muy olarosa tanta seca coma al ser quomada. La
impartancia de Ia idontificaciOn de esta espocie
radica en el hecho do que Ia misma tan sOlo crece en
el narte de Africa (Cedrus at/ant/ca) y en el PrOxima
Oriente (Cedrus I/ban,), par Ia que su presoncia en el
yacimionta es el resultada do una impartación, praba-
blemonto no casual, rolacianada con prácticas do
tipa cultual.
EL BANQUETE FUNERARIO Y LAS OFRENDAS
DE ANIMALES
Peso a que existen diversos prablemas respecta a Ia
interpretación do las comidas rituales en el Mediterré-
flea y Europa Occidental con el modelo intrInseca del
simpasia grioga (Daminguoz Monedera 1995, 43-44),
el simpasia a banquete Os el mejar referente do las ritua-
les do cohesiOn social en el ãmbita de Ia Protohista-
na. Conacido desde el III milenia aC en Mesapatamia
(Dontzer 1982) baja diferentos formas pero con lige-
ras vaniantes, este ritual so encuentra documentado on
las ciudades-reina fenicias, Grecia, Cartaga (Benichau-
Safar 1982), las ciudades-estado etruscas, las comu-
nidades do Ia primera y sogunda Edad del Hierro en
Europa central (Diotler 1989-1990); (Dietler 1995) y Ia
peninsula IbOrica duranto el Orientalizante y Ia Cultura
IbOrica, siendo los ejemplas más caractonisticas las des-
critas en las textas homOricos coma las recepcianes a
Telémaco par parte do Néstar en Pilos (Odisea III) y
do Menelao on Esparta (Odisea XV), y los banquotes de
los pretondientes de Penelope en el palacia do Odisea




Marco de arcilla del hogar
Pavimento de tierra piconada
Adobes
Fragmentos de cerámica
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Figura 8. Poblado de es Toixoneres (Calafell). Edificlo cultual (segün Belarte/SanmartI 1997).
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(Odisea XX). En todos los casos, Ia consumiciOn con-
junta de productos do precio tonla como objeto reafir-
mar los lazos de pertenencia a un grupo social concreto
y las relacienes de dependencia dentro de los sistemas
jerarquizados o de base gentilicia, come indica F. Que-
sada respecto de las estructuras de dependencia
militar ibéricas en las que el consume conjunto de vino
podria tener un papel destacado come referente de
grupo (Quesada 1995), o como se refleja en el texto de
Estrabón referido al area norte de Ia peninsula Ibérica:
beben zythos, y el v/no, quo escasea, cuando /0
obtienen so consume en seguida en /os grandes festi-
nes familiares. En lugar de aceite usan manteca. Comen
sentados sobre bancos construidos alrededor do las
paredes, alineándose en el/os segün sus edades y dig-
nidades; los a//men tos so hacen circular do mane en
mane; mientras beben, danzan los hombres al son de
flautas y trompetas, saltando en alto y cayendo en genu-
flex/On....(Geografla III, 3, 7). El ritual y Ia forma do rea-
lizarlo segün el texto citado indica el conocimiento y
empleo de una parafernalia y temporización en el
consume de alimentos y las acciones que so Ilevan a
cabo durante el proceso mientras quo las tipologias do
cerámica ática do barniz negro y del estilo de figuras
rojas en las necrópolis y poblados ibéricos a partir do
Ia segunda mitad del siglo V aC, en las quo son mayo-
ritarias las formas cerámicas relacionadas con el con-
sumo ritual del vino, pormiten indicar Ia introducciOn de
esta práctica dentro del ámbito ibérico.
La ofrenda alimentaria, descrita como un deber del cre-
yente en Ia obra do Hesiedo: ". . .11eno do pureza y
santidad, haz sacrificios a los Inmortales, en Ia medida
do tus posibilidades, y quema en su honor los osplén-
didos muslos do/as vIctimas....(Trabajos y dias 49), es
una práctica comün en las ostructuras ideologicas
circunmediterráneas durante el primer milenlo antes do
Cristo, tanto en el ámbito funerario come en el culto pri-
vado o colectivo, estando descritas, por ojemplo, en
los textos do Homero: "... muchos mus/os quemó en
los sagrados a/tares divines, y co/go numerosas ofren-
das de oro y tel/dos ce/ebrando una hazaña que nunca
esperara en su On/mo.....(Odisea Ill); ". . . en pedazos
pequeños c/a varon el resto en espiches, y, ya asados
con sumo cuidado, apartaron del fuego y en Ia mesa
dejaron. Y al fin, /evantOndose, Eumeo hizo partes do
todo, pues era do mente muyjusta. PreparO luego siete
porciones reuniendo los trozos. Ofreció una invocando
a las N/n fas y al hUo de Maya, Hermes, y repartiO a cada
uno las otras porciones, y del cerdo do blancos col-
miles die e/ lomo a Odiseo y el honor do este obsequio
a/egrO el corazón de su amo.....(Odisea XIV), y: ". . .orde-
nad al cabrero Me/antio que a/file del a/ba traiga cabras,
las más exce/entes do todo el rebaño, y ofreciéndo/e
a Apolo, el arquero g/orioso, sus mus/os, intentaremos
Ia prueba del arco, y quo acabe e/ certamen....(Odisea
X)fl). En este sentido, EstrabOn indica que entre los men-
tañeses del norte de Ia peninsula Ibérica existla Ia cos-
tumbre de inmolar victimas animales y humanas a Ares:
comen principa/mente chives, y sacriflcan a Ares un
chivo, cautivos de guerra y cabal/os. Hacen también
hecatombes de cada especie a/ mode griege, come
dice PIndaro: de todo sacrificar c/en.....(Geografla Ill,
155).
Tras el sacrificio do Ia victima, so realiza Ia distribución
de sus restos ontre los sacerdotes, el oferente y Ia dlvi-
nidad come fOrmula para quo entren en conjunciOn horn-
bres y dioses. El principle de Ia transmisiOn e entrega
do un bien preciade del quo so desprende el eferente
(las cabezas animales son, per su posesiOn, una
parte determinante del prestigie en el ámbito medite-
rránoo, existiendo dares ejemplos en Ia peninsula
Ibérica en Ia Ieyenda de los bueyes de GeriOn -emple-
ada come una de las bases del análisis do Ia estructura
ecenómico-social tartesia- y las referencias al saquee
de los rebaños per las tribus ibéricas en las fuentes cIa-
sicas) a los dioses tiene un cemponente determinante
en el emplee del fuege. La combustiOn y censumiciOn
do una parte de a victima/ofrenda significa Ia materia-
lización del desprendimiente do ésta, pore es el fuego
el agente quo permite Ia purificaciôn de Ia efrenda y su
transformaciOn en humo para hacerla accesible a los
dioses. El humo prevecado per Ia acciôn del fuege es
el nexo do union entre cielo y tierra, entre hombres y
dioses, al ser el humo ascendente Ia propia esencia do
Ia victima inmelada y Ia prueba del acte do piedad rea-
lizado per el creyente. La entrega do una parte de Ia
victima/ofrenda a los dioses so encuentra reflejada en
textes ceremoniales come Ia Ilamada Tarifa de Marse-
Ia (sigle Ill aC), descripción pünica del costo do los sacri-
ficios con especificaciOn de las cantidades y partes de
las ofrendas quo deben entregarse a los sacerdotes
quo Ilevan a cabo el rite. Pore, do hecho, el ritual pUnico
se enraiza con las tradicienes más arraigadas del
PrOximo Oriente, come las formulas do realizaciOn de
sacrificies hebraicas y Ia forma de distribución do las
victimas descritas en el Antigue Testamonte (LevItico
1-3).
En Ia concepción religiosa sernita los sacrificios so con-
sideran el a//monte de los dioses, per lo quo so Ileva-
ban a cabo en recintes elevados (bamah) ubicades en
el area exterior do los temples para quo el humo do Ia
consurniciOn do Ia ofrenda Ilevase con mayor facilidad
a los dioses Ia plegaria e invecación do los fieles, puesto
que el propie término sacriflcio se interpreta come acer-
car o hacer subir. La realizaciôn do sacrificios cruentos
con querna de las victirnas se extendió también entre
los israelitas, come 10 indica quo Salomón emplease el
monte Gabaón para ofrecer los helocaustos a Yahvé (1
Reyes 3: 4-6) (Gracia/Munilla 1997, 136). La elecciôn
do lugares elevades para Ia censtrucción e instalaciOn
do los santuaries o cuevas-santuarie permitiria indicar
quo en el ámbito del mundo ibOrico Ia olocción do estes
Trincheras de expolio
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Figura 9. Poblado de Barranc de Gàfols (Ginestar). Planta
general en Ia que se apreoia Ia posiciOn central de las
estructuras de combustiOn (segUn Belarte 1997).
112 puntos se relacionarla con Ia idea de un panteón en el
que las divinidades integrantes (o una parte de las mis-
mas) morasen en Ia bóveda celeste.
El banquete funerarlo tiene como objeto el sacrificio de
una vIctima propiciatoria para honrar a Ia divinidad, pero
al mismo tiempo significa Ia reafirmación de a inclusion
del individuo difunto dentro de su estructura social por
el reparto que se hace de las ofrendas, consumidas
entre Ia divinidad, los deudos de Ia persona fallecida, y
el propio difunto, considerado como un integrante más
del banquete. La introducción de ofrendas alimentarias
en las tumbas se ha interpretado como Ia parte del ban-
quete que pertocaba al difunto (Rafel 1985). La impor-
tancia social de Ia comensaila radica en el hecho de
que en el banquete se intercambian alimentos que son
interpretados como dones o sImbolos de reconoci-
miento e integracion en un grupo, considerados en algu-
nas sociedades en el mismo piano de importancia que
las alianzas matrimoniales (De Garine 1991, 1495). La
propia escenificación del banquete (identificable, por
ejemplo, en las escenas representadas en las pintu-
ras murales y en Ia disposiciOn de los sarcófagos de las
tumbas etruscas) indica claramente un concepto de
jerarquizaciOn social y de estatus admitido y refrendado
por los que participan en él (Millán 1997, 223-224); Ia
consumiciOn de ahmentos en comOn debe entenderse
como un rito de agregaciOn en el que se produce un
tránsito entre Ia disgregaciOn o separación de los mdi-
viduos a un concepto, idea o estadlo de reuniOn como
grupo (Van Gennep 1981, 40), puesto que el acto social
de Ia comida unifica lo individual y lo comOn (Cruz 1991,
351). En base alas concepciones de relacián entre mdi-
viduo y grupo indicadas, Ia participación del difunto en
el banquete funerario supone que el individuo no pierde
su papel dentro del grupo, de Ia memoria de un
colectivo, por el hecho fIsico de su fallecimiento, factor
que permite al mismo tiempo incidir en los conceptos
de Ia existencia dentro del mundo ibOrico del culto a los
antepasados en tanto que miembros honrados del
grupo.
EL FUEGO COMO ELEMENTO DE
PURIFICACION EN EL RITUAL FUNERARIO
El rito de Ia cremaciOn, destinado a Ia reducciOn del
cuerpo mediante el empleo del fuego, es el elemento
determinante de Ia prOctica funeraria ibérica, aunque Ia
combustiOn se emplea también durante Ia ceremonia
fOnebre para Ia amortización de los vasos utilizados
durante Ia libación funeraria en el s/I/cern/urn, y en Ia
preparaciOn/combustión do las ofrendas animales sacri-
ficadas y consumidas durante el banquete funerario.
El empleo del fuego como fOrmula de tratamiento del
cadaver previa al enterramiento demuestra una con-
cepciOn especifica no protectora de Ia importancia de
a conservaciOn del cuerpo en los rituales de muerte-
resurrecciOn que constituyen Ia base del sistema de
creencias del mundo ibérico en tanto que sociedad de
raIz agraria en Ia que el mito de Ia fertilidad es Ia base
del entramado ideolOgico por afinidad con el desarro-
IloeconOmico de los grupos sociales y poblacionales.
El ritual de Ia cremación muestra Ia preeminencia de
Ia parte intangible del ser (espIritu/alma) sobre Ia visible
o corpórea. La cremación de Ia parte fisica del difunto
significa que el fuego constituye una parte fundamen-
tal del entramado de creencias del mundo de ultra-
tumba, puesto quo el difunto accede al mundo funera-
rio después de un doble proceso de purificaciOn: Ia cre-
maciOn, y el lavado lustral (Iavat/o) de los restos Oseos
tras Ia cremaciOn (Rafel 1985).
En las estructuras sociales mediterráneas contempo-
ráneas de Ia cultura ibérica, el ritual do Ia aplicaciOn del
fuego a un cuerpo tiene una lectura interpretativa rela-
cionada con Ia purificaciOn. En el mito de Deméter, a
diosa, durante Ia bOsqueda de su hija Perséfone, ejerce
el cuidado del hijo de Metanira, esposa de Céleo, Demo-
fonte (Triptolemo segOn otras versiones del mito), al cual
intentO hacer inmortal exponiéndolo a Ia acciOn del fuego
cada noche para que el cuerpo se desprendiera de sus
elementos perecederos, pero no pudo conseguirlo al
ser sorprendida por Metanira (o por Ia aya Praxitea segOn
otras versiones), cayendo Ia criatura al fuego donde fue
consumida, o bien sobreviviO pero sin alcanzar Ia inmor-
talidad: "... Dernofonte, el h/jo de Metan/ra, Ia de Ia be//a
______ Estructuras de combustion
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cintura, crecia como un ser div/no, sin amamantarse ni
tomar al/men to. Deméter lo frotaba con ambrosia como
si fuera hf0 de un d/os, y le alentaba dulcemente mien-
tras lo sostenia sobre su corazOn. Por las noches lo
ponia con frecuencia sobre el fuego ardiente, como una
antorcha, sin que lo supieran sus padres, quienes esta-
ban atOnitos al verb crecer tan rap/do y saludable, con
el aspecto de un dios (...) yo hub/era hecho que tu
h/o escapase para s/em pre a ía vejez y a ía muerte, le
habria dado un pr/vile gio imperecedero: pero ahora, ya
no es posible que escape a los destinos de ía muerte...
(Homero, Himno a Deméter 231-274).
El fuego tiene un componente sagrado puesto que es
capaz de otorgar Ia inmortalidad, es decir, de acercar
al hombre al bien más preciado de los dioses. La cre-
macion (kremai) del cadaver supone Ia preservaciOn del
cuerpo del mismo y, en su purificación, Ia conversiOn
en humo que asciende a Ia bóveda celeste. No cono-
cemos Ia estructura de las creencias ibéricas sobre el
cuerpo y el espIritu, pero, por ejemplo, en las ciudades-
estado etruscas, cuyo sistema funerario es muy pare-
cido al ibOrico, el cuerpo tiene dos almas (hinthial), una
de las cuales permanece en Ia tumba ocupando su lugar
en Ia estructura familiar, y Ia otra mora junto a las dlvi-
nidades en las Islas de los Bienaventurados, en una
concepciOn teórica difundida a partir del siglo IV aC. Es
posible que el sistema de creencias ibérico desarrollase
una percepción similar del mundo de ultratumba, en
especial por Ia union entre su base ideolOgica agraria y
el sincretismo de principios religiosos greco-semitas.
La cremaciOn del cuerpo se consideraba en Grecia
como Ia forma de acceso al Hades, segOn se refleja en
Ia obra de Homero (Iliada XXIII), puesto que Patroclo
reclama a Aquiles que le rinda culto funerarlo para ser
admitido en el mundo de ultratumba: ". . .Duermes ya?
de esta forma, tan pronto, me olv/das, Aqu//es? Vivo,
te preocupabas por mi y me abandonas ya muerto.
Entiérrame, y podrán darme entrada las puertas del
Hades, pues las almas que son de los muertos imagen,
me apartan lejos de ellas, y el rio no quieren dejarme
que pase, y ante el Hades de puertas tan anchas cam/no
errabundo. iDame ahora Ia mano; /0 p/do Ilorando! Ya
nunca, entregado mi cuerpo a las llamas, vendré desde
elHades.... .. Virgilio indica(Ene/da III, 68) que el acto de
Ia cremación provocaba Ia separación del cuerpo y el
alma: "... rend/mos a Po/idoro nuevas honras fOnebres,
hacinamos más tierra sobre el cerro, erig/mos a/fares a
los Manes que enlutamos con infulas oscuras y con
negro ciprés. Están alrededor las mujeres troyanas,
sue/ta ía cabellera como es norma. Ofrecemos los cuen-
cos espumantes de tibia leche y copas de sangre
sagrada y encerramos su espir/tu en ía tumba y dando
una gran voz /0 despedimos con el Oltimo ad/Os...., con-
cepto que también recoge Homero (lliada XXIII) al des-
Figura 10. Poblado de Ia Moleta del Remei (Alcanar). Planta general en Ia que se aprecia Ia posicion central de las estructu-
ras de combustiOn.
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cribir Ia visián de Patrocla par Aquiles: '.. jDioses! Cierto
es que en casa del Hades e/ a/ma y Ia imagen perma-
necen; no obstante, el a/len to vital ya no existe..
El Carácter sacra del fuega que quemaba os cuerpas
se reafirma par su asaciación can Hefesto: "... cuando
ya consumieron tus carnes las llamas de Hefesto, reco-
gimos oh Aquiles!, al a/ba tus huesos ya blancos,
que en purisimo vino y perfumes guardamos. Tu madre
nos dio entonces una ánfora de oro que dijo le habla
regalado Dionisos, una obra del Inc/ito Hefesto. El/a
guarda tus pálidos huesos, Aquiles ilustre, como los del
difunto Patroclo, hijo de Meneteo.." (lliada XXIV).
El rita de Ia cremación del cadaver constaba de tres
partes perfectamente diferenciadas: el aporte do lena
para configurar a pira; Ia combustion del cuerpo en el
ustrinum; y el apagado de las brasas can substancias
de precia para permitir Ia recuperaciOn de los restas del
difunto y su traslado a a urna cineraria. La formaciOn
de Ia pira en el ámbita do Ia cultura bérica so realizaba
empleando diversos tipas de madera, probablemente
los más prOximos a Ia necrOpolis, coma es el casa de
las necrOpalis do Las Villares (Haya Gonzalo) dande so
utilizO Ia encina (Blanquez 1990, 408), al igual queen
Cástulo (GarcIa-Gelabert 1988, 462), a el pina silvestre
y Ia genista en Gastellanes do Coal (Chapa/Pereira 1992,
440), (Chapa/Pereira/Madrigal/Mayaral 1998); estas
especies, prapias do Ia vegetaciOn mediterrOnea, se
114 citan en laformaciOn de Ia pira en Ia quo se inmola Dido,
reina do Cartaga, campuesta par haces de pina y leños
de encina (Virgilia, Eneida IV, 256).
Na debe descartarse sin embargo quo alguna espe--
cie de árbol tuviera un significada religiasa a cultual
especifica par asaciación can una divinidad a cicla mito- -
lógico, dada que diversas especies vegetales pueden
asaciarse, par ejemplo, a Dionisas, Deméter a Tripta- -
lemo, y que Ia iconagrafia del árbol de Ia vida, identifi-
cada par J. Blázquez sabre diversas soportes (Bláz-
quez 1983, 203), se encuentra representada en los relie-
ves do Paza Moro (Blech 1997) y, pasiblemente, en Ia
patera mesómphalos argentea sobredorada del pablada
del Castellet de Banyoles (Tivissa), aunque ésta Oltima
escena ha sido descrita e interpretada do diversas far-
mas (Olmos 1997, 99-100).
La campasición de Ia pira en el ritual hamérica farma
parte de Ia hanra del difunto, puesta que tadas los
heroes asistentes al funeral de Patracla aportan cada
uno de ellas un tranco para formarla: "... puesto que
acatarán los aqueos mejor tus palabras, manda, Atrida,
que habrá tiempo para saciarse el/lan to, que Ia pira
abandonen los hombres y arreglen Ia cena. Cuidare-
mos del resto nosotros, pues nos corresponde espe-
cialmente honrarlo. Que sOlo los jefes se queden.
Cuando oyó Agamenón, el señor de los hombres, Ia
dicho, dispersO a los guerreros par entre las naves armO-
nicas, y quedaron los Intimos que iban reuniendo Ia lena,
construyendo una pira de c/en pies de largo par lado..."
(Iliada XXIII); mientras que Ia pira del palacia de Dido
Ia construye Ia hermana de Ia reina (Eneida IV). La
participación de los deudas a dependientes del difunto
en Ia preparaciOn de Ia pira puede calificarse en sí misma
coma un rita de cohesiOn social. Del volumen do lena
aportada para Ia cremaciOn dependerá Ia perfecta com-
bustiOn del cuerpo, al determinar este elemento el grada
calOrico quo se alcanzara en el ustrinum, y Ia duraciOn
de Ia combustiOn.
El recinto del ustrinum, tanto si canstituye una aque-
dad en el terreno coma si Ia lena se dispane directa-
mente sabre el mismo, se purificaba mediante Ia cre-
maciOn do perfumes y el vertido de sustancias oloro-
sas, practica documentada en Ia necrOpalis de Cabezo
Lucera (Jadin 1993, 34-35), que también padlan dis-
ponerse sabre el cadaver para ungirla, siendo muy
impartante realizar una construcciOn carrecta de Ia pira
para facilitar Ia combustiOn mediante Ia circulaciOn del
aire entre Ia madera, aunque tambiOn podia recurrirse
al usa do sustancias prapagadoras de Ia combustiOn.
En los relatas homéricos, el viento quo avivaba Ia llama
facilitando Ia cremaciOn del cadaver se relacionaba tam-
bién con las divinidades, puesta que Ia presencia del
aire aseguraba una correcta combustiOn do Ia lena y Ia
calcinaciOn del cuerpo: ".. . mientras tanto, no ardia Ia
pira en que estaba Patroclo. Y el do los pies ligeros,
Aquiles, pensO en otra cosa: so apartó do Ia pira y se
puso a rezar a los vientos.....(Iliada XXIII).
Cuando Ia combustiOn de Ia pira Ilegaba a su fin se pro-
cedia a apagar las brasas. Los textas haméricos (Odi-
sea XXIV), (Iliada XXIII) indican quo esta funciOn se
realizaba mediante el vertida de vino: ". . . Oh tO, Atrida
y caudillos de todos los hombres aqueos! Con el vino
sombrio apagad totalmente Ia hoguera en el sitio en
el quo el fuego rome, y recojamos los huesos de Patro-
do, hijo del gran Menetio.....; "... al mostrarse en el dia
Ia Aurora de dedos de rosa, se reuniO todo el pueblo
rodeando Ia pira de Hector. Y una vez encontrOronse
todos reunidos en torno, con el vino sombrio apagaron
del todo Ia hoguera en el sitio en que el fuego reinó, y
acabado ya esto, reco gieron los p0//dos huesos her-
manas y amigos.....(lllada XXIV). El caracter sacra del
vino empleado en los sacrificios es citada par Virgilia:
cuando mientras impone en los altares humeantes
de indienso sus ofrendas, ye -horroriza decirlo- cOma
el agua sagrada so ennegrece y el vino derramado so
torna sangre impura.....(Eneida IV, 454-455), y par Dia-
dora (IV, 3) quien indica quo el vina puro debe afrecerse
a los demanias infernales mientras quo el mezclado (es
decir, el consumido de un farma civilizada) se afrenda
a Zeus, siendo posiblemente el liquido empleado para
apagar Ia pira el que quedaba en el fonda de las copas
tras realizarse Ia libaciOn; Ia importancia del fuega so
reafirma al emplearse para este menester el lIquido
basico en las ritos do cohesiOn, y, mediante el vertido,
tanto el difurito coma Ia tierra (y a través de ella las divi-
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nidades), tenian acceso al preciado lIquido, de Ia misma
forma como el humo servia de elemento de transmisiOn
de las ofrendas del banquete funerarlo.
El fuego se empleaba una vez más en el rito funerario.
Los vasos empleados en el rito de Ia libación y en el ver-
tido del vino sobre Ia pira se fraccionaban intenciona-
damente en el si//cern/urn; su fuego purificaba Ia copas,
aseguraba su fragmentacion, y es conferia un carác-
ter religioso/ritual que impedia su reutilización en
otras ceremonias fünebres. Conjuntos como los dos
si/cern/a de las necrópolis de Los Villares (Hoya Gon-
zalo) muestran el empleo de lotes de cerámica unifor-
mes cuya ünica función y uso tue Ia de ser empleados
en una ceremonia fUnebre, siendo posteriormente clau-
surado el lugar mediante una capa de adobes (Blán-
quez 1997, 222-223). (Fig. 11).
Durante Ia introducción del ajuar en Ia tumba, el fuego
tiene una presencia escasa. Es posible que el receptá-
cub que debla contener Ia urna con los restos del difunto
fuese perfumado o aromatizado de igual forma que las
viviendas al ser considerada Ia tumba Ia morada del
difunto o del grupo familiar/gentilicio en el caso de una
tumba colectiva, práctica documentada en las necró-
polis pUnicas (Benichou-Safar 1982), pero las trazas de
fuego solo pueden constatarse en Ia parte inferior de
algunas urnas, probablemente por contacto con las
brasas del ustrinum durante el proceso de recogida de
los huesos. No obstante, en Ia preparación del ajuar
si se emplea de forma importante Ia combustiOn, esen-
cialmente en el rito de amortizaciOn de las armas per-
tenecientes al difunto (o con mayor probabilidad of ren-
dadas, puesto que este concepto ha devenido bOsico
para interpretar algunas asociaciones entre tipos de
materiales y el sexo o Ia edad de los ndividuos ente-
rrados en las tumbas en las que han sido localizados).
En contra de lo que se ha mantenido durante mucho
tiempo (Blazquez 1983, 211), (Garcia-Gelabert 1999,
112) especialmente a partir de una interpretaciOn
subjetiva de los textos clásicos referidos a las exequias
fUnebres de Viriato (aunque ni en el texto de Apiano (Ibe-
ria 71). "el cadaver de V/nato, magnIficamente ves-
t/do, fue quernado en una altIs/rna p/na....., ni en el de
Diodoro (33, 21): '..e/cadáverde V/nato fuehonnado
ma gnIflcarnente y con esplénd/dos funera/es....., se indica
que el cuerpo del lusitano fuese quemado con sus
armas), no creemos que Ia totalidad de los objetos metä-
licos, propios u ofrendados, se emplazasen en Ia pira
funeraria junto al difunto, ya que su contracciOn no
puede ser eI resultado de Ia misma combustion que
consume al cadaver.
Pese a que en las necrópolis del sur y sudeste penin-
sular se han identificado en algunas ocasiones restos
de carbones junto a las armas, hecho que ha sido iden-
tificado como Ia recuperaciOn conjunta de todos los ele-
mentos (incluidas las brasas) que restaban en Ia pira
tras su consumición (10 que no concuerda con las prOc-
Figura 11. NecrOpolis de Los Villares (Hoya Gonzalo, Alba-
cete). S/I/cern/urn. Foto: J. Blanquez.
ticas de tamizado y lavado lustral de los restos Oseos),
Ia amortizaciOn de los items que integran Ia panoplia
militar requiere de una acción metódica para doblar fal-
catas, cascos o so//fernea como los ejemplares de Ia
necrópolis de Cabecico del Tesoro (Murcia) (Quesada
1989,230), Ia so//ferrea de Coimbra del Barranco Ancho
(Jumilla) (lniestalPage/Garcia Cano, 1987) (Fig. 12) o Ia
falcata de Fuente Tojar (Quesadal 997) para lo que seria
necesario el empleo del instrumental propio de una forja
aunque se torsionaran las piezas en caliente después
de su calentamiento/quema en Ia pira y, aün asi, en este
ültimo caso, subsistirlan los problemas del grado calO-
rico que deberia mantener Ia pieza (después del enfria-
miento de los restos de Ia pira y el vertido ritual de Iiqui-
dos para apagarla) para facilitar su manipulaciOn. Es
posible por tanto que Ia inutilizaciOn de estas piezas no
se Ilevara a cabo en Ia pira, tal vez en el propio poblado,
transportándose las armas a Ia necrOpolis prestas para
ser depositadas en Ia tumba, o bien, si el concepto
de a amortizaciOn ritual tuviese un componente sacro
en funciOn del punto en que se Ilevase a cabo Ia misma
y, por consiguiente, debiese realizarse esta acciOn en
Ia necrOpolis, tal tarea se podria realizar en un punto
diferente a Ia pira, de forma simultánea a Ia quema del
cadaver o con posterioridad, para lo que podrian emple-
arse las brasas de Ia consumición del cadaver que han
adquirido un carácter sacro durante Ia inmolaciOn por
Ia acciOn del fuego. En este sentido, N. Rafel indica que
las armas se doblarian con anterioridad a su inclusion
en el ajuar que es quemado con el individuo en Ia pira
(Rafel 1985,20), acciOn que evidentemente precisa de
un trabajo metalUrgico simple por las razones indica-
das.
Sin embargo, y en relaciOn a Ia amortizaciOn de los ele-
mentos mOs destacados de Ia panoplia, restan mOlti-
pIes aspectos sin resolver, como Ia no universalidad de
Ia destrucciOn sistemática del armamento, y Ia evolu-
ciOn cronolOgica de este rito (Quesada 1989, 232).
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Figura 12. Necrópolis de Coimbra del Barranco Ancho (Jumi-
ha, Murcia). Asa de escudo y so/iferrum amortizados. Foto: F.
Quesada,
EL FUEGO EN LOS SACRIFICIOS COLECTIVOS
Junto a las prOcticas funerarias y cultuales, el fuego
tiene carOcter de elemento purificador de Ia derrota o
el sacrificio supremo. En Ia religion semita, el suicidio
por ignicion se relaciona COfl los ciclos de muerte y resu-
rrección, especialmente en el rito de Ia egersis de Mel-
kart, que tiene su trasunto en el suicidio de Herakles
(que se desprende de su parte mortal con esta acciOn)
dentro de Ia concepción religiosa griega, y en las ofren-
das que de su cuerpo realizan personajes mIticos 0 rea-
les como Dido y Amilcar, quienes se inmolan para con-
seguir una ventaja o don para su comunidad. La muerte
por el fuego responde también al ciclo del Ave Fénix,
por el que el ser viejo muere para renacer de sus
cenizas. Al presentar los sacrificios de las comunida-
des Iberas o celtiberas, los autores grecolatinos recu-
rren a Ia imagen de Ia inmolaciOn voluntaria de los habi-
tantes de una polls como el sistema por elios elegido
para escapar a un futuro que, sin libertad y el pleno ejer-
cicio de sus leyes y forma de vida, consideran peor que
Ia muerte, como se indica en el relato de Estrabón sobre
los pueblos del node de a peninsula: "en Ia guerra
de /os cántabros, unas madres ma taron a sus hijos
antes de ser hechas prisioneras, y un n/ho, estando
encadonados como cautivos sus padres y hermanos,
se apoderO, por orden de su padre, do un acero y /os
matO a todos, y una mujer a sus corn paheros de cau-
t/verio /0 mismo. Y uno, a/ ser //amado a presencia do
unos so/dados borrachos, se arrojO a una hoguera..."
(GeografIa III, 17).
En estos casos Ia purificación Ilega también a las
pertenencias y bienes más preciados do que disponen
las cornunidades, como simbolo de Ia destrucciOn
do Ia riqueza y, en cierto modo, expiación de las cau-
sas que provocaron contra ellos Ia codicia o animad-
version do los causantes de su fin como en el caso del
asedio de Sagunto por Anibal en oh 219 aC: "...de
repente, los senadores pr/ncipalos so ret/ran antes
do que 50 /0 hubiese respond/do y //evando a/ foro todo
0/ oro y /a p/ata tanto do sus casas corno de/ tosoro
pOb/ico, /0 echan a una hoguera ráp/darnente encon-
dida, y el/os m/smos so /anzan en su mayor parto en
medio do /as //amas..... (Tito Livio, Ab urbe condita,
21,14), descripción incluida asimismo en os relatos de
Zonaras (8,2 1). "...yjuntando todo /0 quo do más pro-
do tonIan /0 prendieron fuego, mataron 0//os mismos
a los quo no podIan pe/ear ylos que eran do odad ado-
cuada irrumpieron do sOb/to contra e/ enemigo y murie-
ron luchando heroicamente", Apiano (/beria, 10), Dio-
doro(25,15), Valerio Máximo(6,6), y Floro (1 22,3); Ia
toma do Astapa por Marcio en el 206 aC: "... designan
un /ugar en o/ foro, donde amontonan todo /0 que en
sus casa tuviesen do más prodio. Sobre este mon tOn
mandan sen tarse a sus osposas y sus hijos: lovantan
a su a/rededor piras do lena, echando en e//as hacos
do ramas secas. E/igen después cincuenta jOvenes
armados y /es ordenan quo mien tras fuera inc/orto e/
éxito do /a /ucha fueson custod/os en aque/ /ugar do
sus bienes y do /as personas quo más caras quo sus
b/ones eran. Si so inc/inaba contra e//os /a suerte,
cuando viesen Ia ciudad a pun to do ser tomada, supie-
sen quo todos los quo habIan visto marchar a /a /ucha
moririan en el/a. A el/os /es rogaban por los dioses
de/ c/e/o y do los infiernos que acordándose do /a libor-
tad quo aque/ dIa debla morir o con una honrosa muerte
o con una in fame servidumbre, nada dejason que
pudiera servir do objeto do furor a/ enemigo. En sus
manos tenlan e/ hierro y e/ fuego. Lo quo tuviere quo
De esta forma, Si bien los escudos podrian quemarse
en las piras pueSto que Ia posicion de las manillas en
el interior de las urnas indica que Ia madera habia desa-
pareoido antes de introducirla en Ia misma (Quesada
1997, 546), aunque el eScudo podria tener otros usos
rituales como en el caso de a necrOpolis de Cabezo
Lucero (Guardamar) (Aranegui eta/ill 993,40), Ia posi-
ciOn de otras armas tanto dentro como fuera de Ia urna
116 podrIa responder a otras motivaciones, tanto ideoló-
gicas como prosaicas (Quesada 1997, 642). Un reCiente
estudio sobre las armas expuestas en recintos corn-
munitarios y/o sagrados de algunos poblados del
nordeste peninsular (Rovira 1998) indica que Ia amor-
tizacián de las espadas del tipo La Tène II do Mas Gas-
tellar (PontOs), Puig de Sant Andreu (Ullastret) e lila den
Reixac (Ullastret) era un proceso complejo, en el que
se empleaba el fuego, y que debla ser reahizado por un
experto que conociera los procesos técnicos del hierro
para realizar correctamente Ia manipuiación de las pie-
zas, experto que podria ser un sacerdote-metalürgico
como los conocidos en el mundo céltico (Rovira
1998,173).
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morir, muriese por manos am/gas y fieles antes que
sufrir los ultrajes de Ia arrogancia enemiga..... (Tito Livio,
Ab urbe condita 28,22), repitléndose las lineas básicas
del relato en Ia obra de Apiano (Iberia 33). La estruc-
tura formal del relato cuenta con claros precedentes
en Ia obra de Euripides (Arquelao 28), en Ia que se reco-
mienda: ". . . una cosa te digo: no te entregues vivo y
voluntario a servidumbre, mien tras puedas morir libre-
mente....., concepto que deriva de Ia Ilamada deses-
peración focea con Ia que se identificaba el holocausto
de los focenses al ser invadidos por los tesalios segén
los relatos de Plutarco (Las virtudes de las mujeres 2),
y Pausanias (DescripciOn de Grecia X,l,3), aunque los
ejemplos se extienden por los perlodos clásico y hele-
nistico, destacando por su semejanza con Ia resolu-
ción de los asedios de Sagunto y Numancia el relato
de Diodoro (XII 29) sobre Ia destrucción de Isaura ante
el asedio de Perdicas.
El fuego, entendido como un elemento liberador, tiene
en este acto social colectivo un claro componente reli-
gioso. Su relaciOn con los dioses permite al hombre no
sOlo elegir su destino, sino librarse de a afrenta que
supone para su forma de pensar plegarse a un sistema
politico, ideolOgico, o social que le es impuesto. La
inmolaciOn voluntaria se asemeja al holocausto de las
fuentes clásicas, acción por Ia que el hombre expone
su fe y convicciones, siendo Ia Onica forma que le queda
de escapar al fin que se cierne sobre él.
Como se ha indicado, el fuego y las estructuras de corn-
bustión (hogares/altares) son una parte fundamental de
Ia estructura ideolOgica y social del mundo ibOrico.
No obstante, Ia informaciOn fragmentaria de Ia que par-
timos impide profundizar en aspectos probables pero
no demostrables fehacientemente. Es posible, si ana-
lizamos las estructuras ideologicas y los panteones coe-
táneos del area mediterránea, que existiese en Ia cul-
tura ibérica Ia figura del héroe benefactor que obtiene
el fuego para los hombres rescatOndolo del dominio de
los dioses, como Prometeo realiza en Ia mitologia griega,
mito del cual existen diversas versiones en los relatos
de PIatOn y Dirodoro Siculo (Frazer 1986), puesto que
el fuego es un elernento de transformación econOmica
básico y sirve para acortar conceptualmente Ia dis-
tancia entre dioses y hombres. La existencia de
representaciones escultOricas de ciclos heroicos corn-
plejos, como los de El Pajarillo (Huelma) (Molinos et al/i,
1998); (Molinos/Ruiz/Chapa/Pereira 1998); Cerrillo
Blanco (Porcuna) (Negueruela 1990) y, especial-
mente, Pozo Moro (Chinchilla) (Almagro 1983), (Blech
1997) en el que está presente Ia vida terrena y Ia vida
de ultratumba siguiendo el esquema de los principales
mitos del Mediterráneo Oriental, tanto griegos como
semitas, permite suponer Ia existencia de una idea de
este tipo en Ia religion ibérica, ya sea producto de Ia
evoluciOn de las creencias del substrato o de un pro-
ceso de aculturaciOn. Hemos indicado también que el
fuego doméstico (el hogar nexo de un grupo parental)
se relaciona con diversas divinidades, pero es posible
asimismo que el propio fuego fuese divinizado como
sucede en otras estructuras sociales del PrOximo y
Medio Oriente, ya que para el Ombito peninsular se ha
enunciado Ia divinizaciOn de las aguas, el otro gran ele-
mento purificador por excelencia durante Ia Protohis-
toria (Olmos 1992).
El análisis de las informaciones disponibles, cada vez
en mayor nCimero y más contrastadas, tiende a pre-
sentar un panorama de Ia superestructura ideolOgica
del rnundo ibérico mucho más amplio, rico y com-
plejo del que hasta una fecha muy prOxirna se reco-
nocIa y admitia.
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